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Transcendência e imanência 
na fenomenologia de Husserl
Edebrande Cavalieri*
Resumo
Iniciando em A ideia da fenomenologia (HUSSERL, 1986), pretende-se investigar um 
caminho fecundo para a filosofia, superando a ideia moderna que concebia a consci-
ência como um recipiente fechado em si mesmo; com isso, o campo da investigação 
filosófica restringia-se apenas ao que é realmente imanente à consciência; a fenomeno-
logia transcendental abre a reflexão para o chamado “enigma da transcendência”. Em 
Ideias, Husserl apresenta o conceito de transcendência circunscrito à exigência de uma 
“meditação fenomenológica fundamental”. A ideia de transcendência não se separa da 
“percepção”, pois não há um objeto que não seja objeto para uma consciência (inten-
cionalidade). Não se trata de uma proposição abstrata. Apresenta-se como conteúdo 
atual e próprio da percepção. Em A ideia da fenomenologia ele se refere a este conceito 
como um “enigma”, pois “no ato de ver o fenômeno puro, o objeto não está fora do 
conhecimento, fora da consciência e, ao mesmo tempo, está dado no sentido da abso-
luta autoapresentação de algo puramente intuído” (HUSSERL, 1986, p. 69). Isso nos 
leva a compreender os tipos de transcendência descritos em Ideias para uma fenomenologia 
pura e para uma filosofia fenomenológica1 (HUSSERL, 2006) (homem, mundo e Deus) como 
uma ordem teleológica expressa e presente no mundo empírico, no desenvolvimento 
dos organismos, da cultura e da humanidade como um todo. No contexto da filosofia 
da religião e a partir da obra Die Krisis2, a ideia de Deus (transcendência) apresenta-se 
como justificação última a partir da tendência ao aperfeiçoamento e à realização de 
fins morais presentes na teleologia como uma espécie de forma originária (Ur-Form) 
e intuída pela subjetividade transcendental. Com isso, conclui-se que a experiência de 
transcendência é um componente essencial das ações humanas, entre elas a experiência 
religiosa. É nosso objetivo metodológico fazer retroceder a reflexão fenomenológica para 
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1 Deixaremos de mencionar daqui em diante o nome completo da obra e passaremos a 
adotar como referência apenas a primeira palavra “Ideias”
2 Utilizaremos apenas a expressão Die Krisis para nos referir à obra A crise das ciências 
européias e a fenomenologia transcendental contida no volume VI da Husserliana.
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o campo da experiência vivida (Erlebnis) que se funda na não discursividade do mundo 
da vida (Lebenswelt). Desta forma, espera-se ampliar o horizonte da experiência religiosa.
Palavras-chave: transcendência; imanência; teleologia; subjetividade transcendental.
Transcendence and immanence in Husserl’s phenomenology
Abstract
Based on The idea of  Phenomenology, we intend to investigate a path to philosophy overco-
ming the modern idea that conceives consciousness as a closed container within itself; as 
such, the field of  philosophical inquiry was confined to what is really immanent to 
consciousness. The transcendental phenomenology opens the reflection to the so-called 
“enigma of  transcendence”, considered by Husserl as an “enigmatic concept” worthy of  
a “fundamental phenomenological meditation.” Husserl understands the three described 
types of  transcendence –man, world and God– as an expressed teleological order pre-
sent in the empirical world, in the development of  organisms, culture, and humanity 
as a whole. From the work Die Krisis, the idea of  God (transcendence) is presented as 
the ultimate justification from the tendency to improvement and realization of  moral 
ends present in teleology as a kind of  original form, intuited by transcendental subjec-
tivity. Based on this we conclude that the experience of  transcendence is an essential 
component of  human actions, among which is the religious experience. For a better 
understanding of  this issue, the phenomenological reflection should go back to the field 
of  experience which is based on the non-discursive world of  life. Thus, it is expected to 
expand the horizon of  the understanding of  religious experience.
Keywords: transcendence; immanence; teleology; transcendental subjectivity.
Transcendencia y inmanencia en la fenomenología 
de Husserl
Resumen
Se pretende investigar un camino hacia la filosofía que supere la idea moderna que 
concebía la conciencia como un recipiente cerrado en sí mismo; por tanto, el campo 
de la investigación filosófica se restringía solo a lo que es realmente inmanente a la 
conciencia. La fenomenología trascendental abre la reflexión a lo que se llama “enigma 
de la trascendencia”, considerado por Husserl como concepto “enigmático” digno de 
“meditación fenomenológica fundamental”. Husserl comprende los tres tipos de tras-
cendencia descriptos – hombre, mundo y Dios – como un orden teológico expreso y 
presente en el mundo empírico, en el desarrollo de los organismos, de la cultura y de la 
humanidad en conjunto. A partir de la obra Die Krisis, la idea de Dios (trascendencia) se 
presenta como última justificación a partir de la tendencia al perfeccionamiento y a la 
realización de fines morales presentes en la teología como una especie de forma original 
e intuida por la subjetividad trascendental. Por lo tanto, se concluye que la experiencia 
de trascendencia es un componente esencial de las acciones humanas, entre ellas la ex-
periencia religiosa. Para comprender mejor este tema, la reflexión fenomenológica debe 
retroceder hacia el campo de la experiencia vivida que se basa en la no discursividad 
del mundo de la vida. De esta forma, se espera ampliar el horizonte comprensivo de 
la experiencia religiosa.
Palabras clave: transcendencia; inmanencia; teleología; subjetividad trascendental.
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Problema geral da transcendência
Husserl inicia as cinco Lições, proferidas em abril em maio de 1905, presen-
tes em A ideia da fenomenologia, afirmando que o conhecimento é essencialmente 
conhecimento da objetividade (HUSSERL, 1986, p. 41). Contudo, esta questão 
não aparece aqui pela primeira vez. Já está presente nas [Logische Untersuchungen] 
Investigações lógicas, publicadas em 1900 e 1901. Ali ele trata da “relação entre 
a subjetividade do saber e da objetividade do conteúdo do conhecimento” 
(HUSSERL, 1975, p. 7; tradução nossa). Porém, em A ideia da fenomenologia 
esta correlação é mostrada como cheia dos “problemas mais profundos e 
mais difíceis” (HUSSERL, 1986, p. 42). Husserl considera esta questão um 
“enigma da transcendência”, que é o problema inicial e final para uma crítica 
do conhecimento. A característica fundamental da filosofia transcendental é 
a de ser “teoria transcendental do mundo objetivo” (2001, p. 107). Como a 
transcendência sempre traz consigo seu outro lado da correlação, pode-se dizer 
que o enigma refere-se à relação entre transcendência e imanência. E, para 
tratar desta questão, há um elenco de conceitos familiares à fenomenologia 
husserliana, como a atitude natural e sua redução, o ato intencional ou cogitatio 
e seu objeto intencionado, essências, constituição. Ao mesmo tempo é preciso 
superar a tentação de sempre ver a consciência como um recipiente.
O problema da transcendência está entravado no desenrolar da própria 
modernidade. O realismo medieval afirmava que a objetividade das coisas 
reais era independente da consciência; e agora será substituído pelo novo 
princípio da subjetividade. A partir daí, a imagem de transcendência que se 
pautava pelo caráter objetivante e metafísico vai, aos poucos, perdendo sua 
força até desfalecer definitivamente na crítica heideggeriana à ontoteologia. 
Entende-se, neste contexto, o grito fenomenológico de “retorno às coisas 
mesmas”. Quando Husserl começa a percorrer o caminho de um transcenden-
talismo idealista, as críticas de seus discípulos mais próximos o farão escolher 
entre ficar isolado em uma posição que parece superada ou estabelecer um 
novo giro à pesquisa fenomenológica. Por isso, muitas vezes, torna-se difícil 
entender o pensamento husserliano. Sua vasta obra precisa ser percorrida 
em todas as etapas. A leitura de Ideias não é produtiva sem a leitura de Die 
Krisis. Segundo o testemunho de seu discípulo Wilhelm Szilasi, a questão da 
transcendência alcança em Husserl uma posição fundamentalmente nova, 
sobretudo em sua fase final, especialmente nas Meditações cartesianas.
O princípio de imanência inaugurado por Descartes determina os rumos 
da filosofia moderna. Em Meditations Cartesiennes [Meditações cartesianas] (1997, 
p. 134) Husserl conclui com Santo Agostinho que a verdade habita o interior 
do homem (Noli foras ire, in te redi, in interiore homine habitat veritas). Dilthey 
define Descartes como a “encarnação da autonomia do espírito, fundada 
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na encarnação do pensamento” (1947, p. 364; tradução nossa). A antiga 
“trindade metafísica” Deus-Homem-Mundo aparece na modernidade como 
uma dualidade de Homem-Mundo. As questões relativas à transcendência 
tornam-se enigmáticas, conforme frisa Husserl. A questão fundamental é saber 
como as ações e potencialidades da consciência transcendental possibilitam 
o conhecimento do transcendente em sua realidade objetiva.
Transcendência do objeto
No parágrafo 41 de Ideias, Husserl pergunta-se sobre “o que entra na 
composição real concreta da própria percepção como cogitatio”. Não se trata 
da coisa física, pois esta é transcendente. Mas o que vem a ser a “transcen-
dência da coisa”? “É preciso obter agora evidências mais profundas sobre 
o modo como o transcendente se apresenta para a consciência que dele é 
consciente, sobre como deve ser entendida essa referência recíproca, que 
tem seus enigmas” (HUSSERL, 2006, p. 97). Antes, ele já havia justificado o 
motivo de tal ambiguidade, pois “no ato de ver o fenômeno puro, o objeto 
não está fora do conhecimento, fora da consciência e, ao mesmo tempo, está 
dado no sentido da absoluta autoapresentação de algo puramente intuído” 
(HUSSERL, 1986, p. 69). Em Problemas fundamentales de la fenomenología (1994), 
conjunto de seminários proferidos em 1910, Husserl adverte que “falar de 
imanência e transcendência é ambíguo e que por isso é preciso compreender 
bem o que se diz com a expressão transcendência na imanência” (p. 105, 
tradução nossa). Por transcendência, pode-se falar que o objeto do conhe-
cimento não está ele mesmo presente no ato de conhecimento e, portanto, 
de acordo com a essência da relação intencional da consciência, deparamo-
-nos com o fato de que a cogitatio respectiva implica que a consciência seja 
consciência de algo que não é ela mesma. De maneira totalmente diferente, 
pode-se falar de transcendência quando se põe o ser presente em pessoa e a 
sua negação, o ser pensado sem estar ele mesmo presente como tal.
Em seguida, no parágrafo 42 de Ideias ele analisa a transcendência da 
coisa em relação à sua percepção e conclui que “uma coisa não pode ser 
dada como real imanente, nem numa percepção, nem numa consciência 
possível em geral. Surge, pois, a distinção eidética fundamental, entre ser 
como vivido e ser como coisa” (HUSSERL, 2006, p. 100). Trata-se de uma 
doação transcendental e uma doação dos objetos da cogitatio que são as vi-
vências que se referem à realidade. Este objeto imanente à consciência na 
relação intencional é o que Husserl denomina “fenômeno”. Por outro lado, 
com a noção de consciência intencional, Husserl prescinde completamente 
do problema da imanência ou transcendência do objeto, pois a consciência 
intencional está, já por sua própria natureza, como que fora de si, junto ao 
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objeto, seja ele real ou ideal, imaginado ou fantasiado, pensado ou recordado. 
No mesmo parágrafo 42 (2006, p. 100) ele fala em “oposição entre imanência 
e transcendência”.
O ser imanente é, portanto, indubitavelmente ser absoluto no sentido de que 
ele, por princípio, nulla re indiget ad existendum (não carece de coisa alguma para 
existir). Por outro lado, o mundo da res transcendente é inteiramente dependente 
da consciência, não da consciência pensada logicamente, mas da consciência 
atual. (HUSSERL, 2006, p. 115).
A transcendência do objeto estudada por Husserl na teoria da objetivi-
dade é distinta da transcendência do sujeito e é constituída pela consciência, 
pois o que as coisas são, o são “enquanto coisas da experiência” (2006, p. 
101), afirma Husserl. O conceito de transcendência do objeto deve ser extra-
ído do conteúdo atual e próprio da percepção, também denominado “expe-
riência comprobatória”. Analisando o objeto intencionado pela consciência, 
percebemo-lo como fenômeno que se mostra na forma de uma unidade com 
múltiplos e infinitos perfis ou aspectos. A entidade de cada objeto transcen-
de cada uma de suas aparições, cada um de seus perfis, pois não se esgota 
em seu modo atual de ser percebido. Isso leva Husserl a tratar da teoria da 
“transcendência da coisa diante da percepção mesma”. Daí a “incapacidade 
de ser imanentemente perceptível e, por esse motivo, dizemos que a coisa 
é em si e puramente transcendente” (HUSSERL, 1986, § 42, p. 95). Pode-
mos então concluir que a questão da coisa em si, em Husserl, rompe com o 
velho dualismo do sujeito e objeto, pois não considera possível a existência 
de algo separado do sujeito. Um objeto sempre estará referido à consciên-
cia. Não há nenhuma percepção da coisa que seja completamente esgotada. 
Esta transcendência refere-se tanto aos aspectos inerentes ao próprio objeto, 
internos, como às suas relações com o mundo. A transcendência refere-se, 
então, tanto à própria presença fenomênica como às possíveis relações com 
o mundo em sua configuração objetiva. Até mesmo as várias manifestações 
fenomênicas são transcendentes na medida em que se abrem horizontes 
de novas estruturas ainda inéditas. Husserl, no entanto, insiste na teoria da 
objetalidade, mostrando que este conceito de transcendência é constituído 
pela consciência que temos das coisas. A intencionalidade é parte funda-
mental para sua compreensão. Nem por isso se pode pensar que seja uma 
transcendência inventada pelo sujeito. “A coisa espacial que vemos é com 
toda sua transcendência algo percebido, algo dado em sua própria pessoa à 
consciência. Não se tem dela uma imagem ou um signo” (HUSSERL, 1986, 
p. 98). Então, as coisas são o que são enquanto coisas da experiência. Tal 
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conceito de transcendência é encontrado, não como uma proposição racional 
ou metafísica, mas como conteúdo atual e próprio da percepção. É tanto 
uma realidade como uma possibilidade.
A questão da percepção torna-se essencial para a compreensão da 
transcendência do objeto. Nas palavras de Merleau-Ponty (1994, p. 280), 
“todo saber se instala nos horizontes abertos pela percepção”. Quando 
olhamos para um cubo, por exemplo, vemos lados presentes, mas também 
cointencionamos lados ausentes. Nossa intencionalidade caracteriza-se por 
intenções cheias ou preenchidas, e outras vazias, mas não podemos negar 
sua importância. Estão presentes sob a forma de sínteses passivas. Além 
do mais, há que se considerar as várias modalidades de percepção. Segundo 
Merleau-Ponty (1994, p. 286), “a mesa ou a cadeira não são esta aparência 
efêmera à disposição do meu olhar; o objeto só se determina como um ser 
identificável através de uma série aberta de experiências possíveis”. Assim 
podemos dizer que é da essência do próprio movimento intencional da 
consciência considerar a transcendência do objeto. Na filosofia moderna, 
consideram-se apenas as simples impressões sensoriais e as ideias presentes 
na mente na constituição da percepção. A fenomenologia da percepção nos 
mostra que há algo mais para nós. Há que se considerar a distinção entre 
lados, aspectos, perfis. As coisas não se reduzem a uma impressão, afetando 
privativamente nossa subjetividade. No parágrafo 8º de Experiencia y juicio 
[Experiência e juízo] (HUSSERL, 1980) Husserl trata da estrutura do horizonte 
da experiência. Há um horizonte interno e outro externo, abertamente ilimi-
tado, que decorre de um modo de variação de atividades que originariamente 
instituem conhecimento, ou seja, um modo de intencionalidade. Em toda 
apercepção individual há uma transcendência de sentido que lhe é inerente 
e possui relação com a potencialidade constantemente antecipada de coisas 
ou perfis presentes neste horizonte.
A questão da transcendência em Husserl remete às atividades da cons-
ciência. “O mundo das coisas transcendentais está inteiramente referido à 
consciência e não a uma consciência logicamente possível, mas a uma cons-
ciência atual” (HUSSERL, 1986, p. 113). Contudo, é preciso atentar para o 
fato de que a subjetividade transcendental não se esgota nesta atividade da 
consciência e, além disso, o sentido e a significação não se reduzem à consti-
tuição. A consciência é consciência do mundo real, dos objetos, das relações 
lógicas e ideais, em suma, implica sempre a consciência de um mundo enten-
dido como horizonte. Criticando Kant, Husserl reafirma que a experiência 
vai além de um aperceber discursivo ou de um conceito-limite. A experiência 
transcendental implica o estar sempre orientado por sua totalidade como o 
horizonte do mundo, situado antes de toda discursividade da experiência 
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particular. O horizonte do mundo não se reduz ao que é percebido ou ao 
que é perceptível. Refere-se ao horizonte de uma experiência absoluta.
A transcendência divina
Husserl considera a transcendência divina uma “segunda transcendên-
cia, a verdadeira e em sentido próprio” (1973, p. 122; tradução nossa) e está 
situada paralelamente na intersubjetividade monadológica e mostra-se atra-
vés de uma penetração intuitiva na intencionalidade implícita. Para Husserl 
(2001, p. 105), “precisamos dar-nos conta do sentido da intencionalidade 
explícita e implícita, em que, sob o pano de fundo composto pelo nosso eu 
transcendental, afirma-se e manifesta o alter ego”.
Como abordar a questão da transcendência em relação a Deus? De que 
espécie de transcendência nós necessitamos ao refletir sobre a ideia de Deus? 
Esta será a questão que devemos tratar. Vamos elaborando aqui mais aproxima-
ções aos conceitos com que lida a fenomenologia husserliana em seus inícios. 
No parágrafo 58 de Ideias, Husserl assim se refere a esta outra transcendência:
Depois de abrir mão do mundo natural, deparamos ainda com outra transcen-
dência, que, diferentemente do eu puro, não é dada em união imediata com 
a consciência reduzida, mas só chega ao conhecimento de maneira bastante 
mediada, como que no pólo oposto da transcendência do mundo. Estamos 
falando da transcendência do mundo. (HUSSERL, 2006, p. 133).
A transcendência de Deus apresenta-se distinta da transcendência do 
mundo, apresenta-se de modo polar à transcendência do mundo. “O que o 
homem antigo considera como essencial?”, pergunta Husserl.
A forma filosófica da existência: a capacidade de dar-se a si mesmo, a toda a sua 
vida, regras fundadas sob a razão. Deve ser posta em prática uma consideração 
racional do mundo, livre dos mitos e da tradição em geral, uma consciência 
universal do mundo e do homem que proceda com absoluta independência dos 
prejuízos que alcance enfim o conhecimento no mundo mesmo, a razão e a 
teleologia que lhe são imanentes e o seu mais alto princípio: Deus. A filosofia 
enquanto teoria não torna livre apenas o filósofo, mas também qualquer homem 
que seja formado na filosofia (HUSSERL, 1954, p. 5-6).
Transcendência divina e imanência
Quando a imanência torna-se imanente a uma subjetividade transcendental, 
é no seu próprio campo que deve aparecer a marca ou a cifra da transcendên-
cia, como ato que remete agora a outro eu, a outra consciência. O conceito 
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husserliano de imanência remete sempre a um fluxo do vivido na subjetivi-
dade. No contexto do pensamento moderno, quer-se pensar a transcendência 
no interior do imanente. Trata-se de romper, a partir de dentro, da imanência 
subjetiva para mostrar a constituição de uma abertura à transcendência. O plano 
da imanência torna-se, assim, o solo absoluto da filosofia, e nele o filosofar 
apresenta-se como uma experimentação tateante, independente da segurança 
metafísica, com meios pouco racionais; faz apelo a uma criação de conceitos. 
A tradição metafísica não nos garante um futuro promissor neste filosofar. Os 
gregos foram os primeiros a instaurar sobre o plano da imanência, sobre o caos, 
um logos ordenador. As religiões procederam à criação de uma ordem trans-
cendente imposta de fora por um Deus superior. A experiência judaico-cristã 
leva a imanência em toda parte a transbordar o transcendente. Não basta mais 
conduzir a imanência ao transcendente, mas fazer com que ela remeta a ele e 
o reproduza. O desafio é pensar a transcendência no interior do imanente. É 
da imanência que se espera a ruptura. O trabalho da filosofia circunscreve-se, 
cada vez mais, ao plano da imanência no pensamento moderno. De Descartes, 
passando por Kant e chegando a Husserl, o cogito permite tratar o plano da 
imanência como um campo da consciência. Assim, por exemplo, em Kant é o 
sujeito transcendental, e não transcendente, que se responsabiliza pelo trabalho 
da síntese. É o sujeito do campo da imanência de toda experiência possível, ao 
qual nada escapa. Kant encontra a maneira moderna de salvar a transcendência. 
Por isso, Husserl afirma que
Um transcendente é dado mediante certos nexos empíricos. Dado diretamente 
e em perfeição crescente, em contínuos atos de percepção que se mostram co-
erentes, em certas formas metódicas de pensamento fundado em experiência, 
o transcendente recebe, de maneira mais ou menos mediada, determinação 
teórica evidente e sempre progressiva. (2006, p. 115).
A ideia de transcendência não se separa da “percepção”, pois não há 
um objeto que não seja objeto para uma consciência. Descartes realiza uma 
redução que fecha o ego cogito em si mesmo. Daí em diante fica a absurda 
questão de como o sujeito, saindo de sua imanência, pode alcançar o mundo 
exterior. A redução fenomenológica, ao contrário, procura corrigir ou superar 
esta dificuldade recolocando a consciência como intencionalidade, portanto, 
trata-se de um cogito cogitatum; então o mundo apresenta-se como fenômeno. 
Na nota ao parágrafo 51 de Ideias Husserl afirma que:
Se a facticidade da ordem dada no curso da consciência através de suas parti-
cularizações em indivíduos e a teleologia a elas imanente dão ensejo fundado 
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de perguntar precisamente pelo fundamento dessa ordem, então o princípio 
teológico que racionalmente nela se deve supor não pode ser aceito, por funda-
mentos de essência, como uma transcendência no sentido do mundo, pois isso 
seria como antecipadamente se depreende com evidência de nossas constatações, 
um círculo absurdo. O princípio ordenador absoluto tem de ser encontrado 
no próprio absoluto e em consideração absoluta pura. Noutras palavras, uma 
vez que um deus mundano é evidentemente impossível e, por outro lado, a 
imanência de Deus na consciência absoluta não pode ser apreendida como 
imanência no sentido do ser como vivido (o que seria não menos absurdo), 
tem de haver no fluxo absoluto da consciência e em suas infinitudes outros 
modos de anunciar transcendências, diferentes da constituição de realidades de 
coisas como unidades de aparições coerentes; e, finalmente, é preciso que haja 
também modos intuitivos de anunciar transcendências aos quais o pensamento 
teórico se amolde e possa, seguindo-o racionalmente, trazer à compreensão a 
atuação corrente do suposto princípio teológico. (2006, p. 119).
Ao se referir ao fluxo absoluto da consciência, é preciso esclarecer o que 
a fenomenologia considera absoluto. Esta questão, em Husserl, tem uma im-
portância muito grande e requer alguns esclarecimentos, mesmo que rápidos. 
Quando ele trata da redução transcendental, afirma que a consciência adquire 
um sentido bem determinado como “esfera de ser absoluto” (2006, p. 115) e 
acima se referia ao “fluxo absoluto da consciência”. O que ele quer dizer com 
isso? Esta questão remete à “teoria dos todos e das partes” apresentada na 
terceira Investigação lógica, com a análise dos conteúdos independentes e conte-
údos dependentes, concretos e abstratos. Nas Investigações Lógicas assim escreve: 
“Conteúdos abstratos são conteúdos não independentes. Conteúdos concretos 
são conteúdos independentes” (HUSSERL, 1975, p. 218; tradução nossa). Um 
conteúdo independente não tem sua existência condicionada pela existência de 
outros conteúdos. A consciência que permanece como “resíduo” nas reduções 
não é uma parte de um todo e nem uma camada dependente e nem um con-
teúdo abstrato, mas um todo, um concreto absoluto. Ao contrário, a realidade 
de uma coisa, ou a realidade do mundo, carece de autonomia, pois ela se liga a 
outra coisa, não é algo em si, não tem essência absoluta (2006, p. 115).
Husserl também se refere frequentemente à expressão “sistema de prin-
cípios absolutos” que dá margem a entendimentos que não conferem com a 
perspectiva ética adotada pela fenomenologia husserliana. Parece, à primeira 
vista, paradoxal. O conceito de absoluto, conforme Ideias, pode referir-se a 
um absoluto quoad nos significando que somos o ponto de partida absoluto na 
constituição da realidade. Tem o sentido de constituição transcendental. Assim 
nos referimos ao sujeito transcendental como ser absoluto. Na mesma obra, 
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encontramos outro conceito de absoluto – in se. Neste caso, este absoluto 
refere-se a Deus. A transcendência de Deus não se dá diretamente unida à 
consciência reduzida. Nesta caracterização, não se diz absoluto para nenhuma 
realidade do mundo, pois ela não pode constituir-se em ponto de partida para 
um caminho de fundamentação absoluta. A experiência do mundo não pode 
ser dita absoluta (in se), pois se situa na dimensão do contingente. Mas há um 
tipo de experiência que se constitui como algo absoluto, como “verdadeiro 
princípio de todos os princípios”, como princípio absoluto (HUSSERL, 
1986, p. 58). Trata-se da autoexperiência reflexiva do “eu sou”. A crítica da 
experiência mundana é o caminho para essa dimensão. Deus é “um absoluto 
em um sentido totalmente distinto do absoluto da consciência” (HUSSERL, 
1986, p. 134). O absoluto transcendental “não é, na verdade, o último; é algo 
que se constitui a si mesmo em certo sentido profundo e de modo sui generis 
e que tem sua fonte em um absoluto último e verdadeiro” (HUSSERL, 1986, 
p. 192). Esta outra dimensão de absoluto apresenta-se como base fundante 
no nível de “fonte originária de toda consciência e de todo ser posterior” 
(GRANEL, 1969, p. 70; tradução nossa). Estamos diante de uma conceitu-
ação de absoluto em uma dimensão ontológica que não é dedutiva e nem 
é um raciocínio. Este absoluto é um dado. A partir de agora falaremos da 
transcendência divina e suas vias tendo como interface a imanência.
Vias fenomenológicas para Deus
Os estudiosos3 da obra de Husserl identificam cinco maneiras pelas 
quais o pensamento racional aproxima-se de Deus. São elas: a via intersub-
jetiva, a forma subjetiva, a forma objetiva, a via hylética e o caminho ético. 
A fenomenologia não tem a pretensão de demonstrar a existência de Deus, 
mas busca encontrar um sentido para a própria investigação filosófica. De 
maneira resumida, queremos abordar aqui apenas três caminhos que a re-
flexão husserliana aponta para tratar da questão da transcendência de Deus.
Via cartesiana ou subjetiva para Deus
O primeiro percurso é o da via cartesiana, ou subjetiva, com a chamada 
redução transcendental. Husserl retoma o caminho descoberto por Descartes, 
considerado “gênio originário fundador”. Na introdução das Meditações carte-
sianas (1997) ele manifesta um grande apreço à filosofia cartesiana afirmando 
que, pelo estudo das Meditações, a fenomenologia alcança o lugar de uma filo-
sofia transcendental, podendo quase ser chamada de um “neocartesianismo 
transcendental”. Significaria isso que Husserl é o continuador da filosofia 
3 CF. BELLO (1985, 2005).
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cartesiana? A epoché realizada por Descartes conduz ao cogito, base da subjeti-
vidade transcendental. E aqui se institui uma espécie de “metafísica do cogito”, 
pois ele não expressa um dado ou uma certeza, mas o encontro por meio do 
pensamento de uma substância que subsiste. Por isso, pode dizer que “existo 
como coisa pensante”, como substância autônoma e absoluta, porém apenas 
do ponto de vista lógico. O ego cogito mostra a possibilidade do conhecimento 
do sujeito por si mesmo, mas de que adianta isso se estiver condenado ao 
absoluto da solidão? Por isso, o ego cogito carece de outra existência, também 
absoluta e autônoma, que Descartes encontra na ideia inata de Deus.
As questões básicas que podemos identificar neste tema situam-se no 
contexto da formação do próprio paradigma moderno que foi a conquista da 
subjetividade. Seria o processo de redução da realidade à dimensão subjetiva 
do cogito um procedimento que conduziria tanto à afirmação da autonomia 
do homem como à superação do papel de Deus na história? Ou seria este o 
momento em que estaria sendo apresentada a possibilidade para a purificação 
de certas idealizações metafísicas, para a crítica e a solução das (im)posturas 
do absolutismo teológico? Comparando com outras formações culturais, 
em que a questão sobre Deus praticamente não existe, pois a dimensão do 
divino ou do sagrado é uma evidência cultural e uma presença que permeia 
todas as dimensões da cultura, a modernidade, assim estruturada desde seu 
início, eleva a ideia de Deus como problema, o que vai gerar várias soluções.
Em termos gerais, podemos indicar dois caminhos de solução para a 
questão acima colocada. Um refere-se à adoção do princípio da imanência e o 
outro, à conquista da autonomia do sujeito e sua liberdade. Seria o princípio 
de imanência, alicerce da modernidade, uma via que conduziria a reflexão 
até o grau da eliminação de Deus como realidade transcendente? Contudo, 
junto a este princípio também se configura o processo de afirmação autô-
noma do homem, que vai culminar na secularização. Esta não seria o limite 
para a eliminação do papel de Deus na história? Para muitos pensadores, 
estes dois componentes constitutivos da modernidade vão desembocar na 
posição do ateísmo. Outros pensadores hão de procurar permanecer nos 
trilhos metafísicos construindo esquemas que correlacionam Deus, homem e 
mundo. Também ganha importância a relação que pode ser estabelecida entre 
imanência e transcendência. E aqui gostaríamos de apresentar a formulação 
dada por Paul Tillich. Para ele, é inadequada a formulação em termos de ou 
uma ou outra, pois não resolve nada. Tanto a imanência como a transcendên-
cia são símbolos espaciais, e Deus não se situa em uma simbologia espacial. 
“Deus está no ou acima do mundo ou ambos.” A pergunta mais adequada 
seria “o que significa isto em termos não-espaciais”? (TILLICH, 2000, p. 
221). É nesse conjunto de interrogações e problemas que queremos abrir o 
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caminho de nossa tese como uma via a-teia para Deus. Mas isso será feito 
nos limites da fenomenologia husserliana, que não objetiva construir uma 
estrutura teológica e, sim, manter-se fiel a uma via a-teia. A questão sobre 
Deus coloca-se como uma inquietude filosófica e, segundo Husserl, trata-se 
do caminho para Deus por uma vida autêntica (Wahraften), ou seja, a via a-
-teia associada à dimensão ética.
Com Descartes, o giro subjetivo leva a considerar como princípio de cer-
teza o ego pensante. A existência da ideia de Deus inata no homem completa 
a estrutura necessária para o conhecimento de modo imanentista. A redução 
da realidade à subjetividade conduz à eliminação paulatina ou à diminuição 
da necessidade de um ser transcendente ao sujeito. Cada vez mais, amplia-se 
a dificuldade de se pensar uma realidade além da própria subjetividade. No 
caminho paralelo seguia a ciência empirista, que eliminava, também, a neces-
sidade do sujeito. Em algumas filosofias, o imanentismo tornou-se o único 
critério de reflexão, o que levou a uma eliminação progressiva da ideia de 
Deus. Partindo do pensamento cartesiano de um Deus garantidor da objeti-
vidade, ou do pensamento kantiano de um Deus que garante a unidade entre 
sensibilidade e moralidade, alguns autores concluem que tal ideia de Deus é 
puramente metafísica. E um Deus metafísico para o conjunto da moderni-
dade terá poucas chances de permanecer como realidade extraobjetiva. Dois 
séculos depois, as críticas nietzschianas são a expressão dessa vulnerabilidade 
de construção metafísica. O ateísmo moderno é, em grande parte, resultado 
desta postura antimetafísica. Outros autores procuraram manter-se na linha 
de um deísmo metafísico e de uma imanência aberta à transcendência. No 
meio protestante, esse percurso parece ter sido mais fértil. Nele podemos 
imediatamente citar dois nomes: Friedrich Schleiermacher, que procura mos-
trar como a subjetividade torna-se o espaço para se pensar Deus, e Rudolf  
Bultmann, que busca o sentido existencial da subjetividade, sempre aberta 
à transcendência. Entre os católicos, a dificuldade, em nosso entendimento, 
reside na hegemonia marcante da escolástica medieval e neoescolástica barro-
ca. Tanto na filosofia como na teologia há pouca evolução nessa perspectiva.
A teologia desenvolvida por J. Moltmann procura refletir sobre a con-
cepção da presença de Deus imanente ao mundo. Para ele, este caminho 
possibilita pensar a pluralidade das coisas deste mundo em uma espécie de 
“unidade transcendente”. A variedade das coisas no mundo funda-se em 
uma unidade imanente, mas a formação moderna acentuou uma separação 
sobre a forma de inúmeros dualismos, começando pela ideia cartesiana da 
res cogitans e res extensa e terminando na separação entre transcendência e 
imanência. Afirma Moltmann: “Teologicamente esta cisão custa o preço de 
uma automutilação porque é praticamente impossível oferecer a um mundo 
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sem salvação uma salvação não mundana e a uma realidade a-teia um Deus 
irreal” (1973, p. 323; tradução nossa).
Husserl critica o ponto de vista da filosofia cartesiana, pois considera o ego 
cogito um axioma semelhante aos axiomas matemáticos que servem de fundamen-
to à ciência dedutiva. A grande descoberta do ego cogito está incompleta; falta-lhe 
ainda o sentido da subjetividade transcendental . É através deste caminho que 
a fenomenologia espera superar o cartesianismo. É preciso prudência crítica 
para evitar os “erros sedutores” que Descartes e seus sucessores não souberam 
evitar. Um destes erros é a ideia inata de Deus, ou seja, a questão da transcen-
dência. Nas Meditações cartesianas (1997), Husserl não faz uma única referência 
ao problema de Deus, o que era essencial no pensamento cartesiano. A análise 
do ego transcendental avança pelo domínio da transcendentalidade, chegando 
à “intersubjetividade monadológica”. Desta forma, a solidão do cogito cartesia-
no que necessita da ideia inata de Deus para abrir-se, em Husserl, resolve-se 
através da intersubjetividade. Em Husserl, Deus não se mostra no caminho da 
causalidade, mas se apresenta como uma “enteléquia imanente ao universo”.
Via da intersubjetividade para Deus
A segunda via é a da intersubjetividade que conduz ao nós transcendental 
e deste à mônada suprema. Deus é uma transcendência suposta no âmbito 
da intersubjetividade transcendental. A monadologia leibniziana é utilizada 
para interpretar o conceito de transcendência a partir da fenomenologia. Para 
compreendermos esta via, faz-se necessário abordá-la na perspectiva da feno-
menologia genética. O primeiro estrato que se apresenta é o eu empírico, e é 
um fato, e pode ser entendido como o meu próprio viver. A minha história 
pessoal segue este fluxo de constituição com as mais variadas formas de mo-
tivação. Quando nos referimos ao ego transcendental, todas estas formas de 
aparecer pessoal apresentam-se em grau superior. O mecanismo da redução 
nos faz suspender todos os acontecimentos fáticos e todas as conexões fáticas, 
deixando aparecer as leis essenciais do coexistir simultaneamente, do suceder 
um ao outro, do poder coexistir simultaneamente. A riqueza genética está re-
duzida ao nível do ego transcendental, da subjetividade transcendental. E, neste 
nível, encontramos uma legalidade formal com suas concretudes empíricas com 
as diversas possibilidades de coexistência. Podemos falar então de uma gênese 
universal. Assim escreve Husserl em Conferências de Paris:
Temos, pois, o ego não como simples pólo vazio, mas respectivamente como 
o eu persistente e permanente das convicções duradouras, das habitualidades 
em cuja modificação se constitui, antes de mais nada, a unidade do eu pessoal e do 
seu caráter pessoal. Mas importa de novo separar o ego na plena concreção, o 
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qual só existe concretamente na multiplicidade imanente da sua vida intencional 
e com os objetos aí intentados e que para ela se constitui. Dizemos também 
então o ego como mônada concreta. (HUSSERL, 1992, p. 36).
No domínio da vida fática não lidamos com mônadas, mas com cor-
pos. Contudo, a análise genética do ego permite-nos dizer que é possível 
experimentar direta e genuinamente a vida particular da consciência como 
ela própria. E cada mônada é como um espelho do universo, e todas elas se 
encontram em uma relação de concomitância, pois todas estão umas para as 
outras no fluxo contínuo de suas percepções particulares. Em cada mônada 
refletem-se as mônadas estranhas. A intersubjetividade transcendental só pode 
ser pensável como alter ego enquanto no próprio ego ela se reflete. Confor-
me Husserl, “esta espelhação é uma indicação que se comprova de modo 
consequente” (1992, p. 46). Para cada mônada particular, as outras mônadas 
são como que realidade transcendente. Esta reciprocidade de transcendências 
consome-se completamente no reflexo mútuo. A transcendência de cada uma 
é imanente à mônada estranha. Este processo de espelhamento ou reflexão 
é a constituição básica primordial do ego transcendental. Todo o conjunto 
de agregados de mônadas que constitui corpo-alma, unidade psicofísica e a 
própria natureza fica mais compreensível a partir das regras de constituição 
que se mostram em cada mônada particular. Podemos falar em relações 
eidéticas fundamentais. Husserl acredita que o problema da explicitação 
fenomenológica do ego monádico abarca em si mesmo todos os problemas 
constitutivos em geral. É neste sentido que devem ser compreendidas as 
palavras de Husserl: “o idealismo fenomenológico descobre-se como uma 
monadologia fenomenológico-transcendental” (HUSSERL, 1992, p. 47).
O capítulo IV de Ideias trata das reduções fenomenológicas, e é no 
contexto da redução transcendental que a ideia de Deus surge com todo vi-
gor. O caminho das reduções significou a colocação fora de circuito (“posta 
entre parênteses”) da natureza para que o olhar se voltasse para a consciência 
transcendental. Junto com o mundo natural, também fica fora de circuito 
o mundo físico e psicofísico, as objetividades individuais que constituem 
todas as espécies de realizações da civilização, as obras das artes técnicas 
e das belas artes, toda forma de valores estéticos e práticos, bem como as 
efetividades do Estado, dos costumes, do direito e da religião. Também o ser 
humano enquanto pessoa, ser natural, com laços pessoais com a sociedade, 
fica fora de circuito. Resta o “eu puro”, que Husserl se pergunta se não seria 
um “nada transcendental”.
Depois que executamos essa redução, não encontramos o eu puro em parte 
alguma do fluxo de diversos vividos que resta como resíduo transcendental, 
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nem como um vivido entre outros vividos, nem como parte própria de um 
vivido, nem surgindo e desaparecendo como vivido de que ele seria parte. O 
eu parece estar ali de maneira constante e até necessária, e essa constância não 
é, manifestamente, a de um vivido que persiste estupidamente, a constância de 
uma ideia fixa. Ele faz parte, ao contrário, de cada vivido que chega e se escoa, 
seu olhar se dirige ao objeto através de cada cogito atual. O raio de luz desse 
olhar muda a cada cogito iluminando-se de novo a cada novo cogito e desapa-
recendo junto com ele. O eu, porém, é um idêntico (HUSSERL, 2006, p. 132).
É através desse eu puro, resíduo da exclusão fenomenológica do mundo 
e da subjetividade empírica, que se oferece uma espécie própria de trans-
cendência não constituída, uma transcendência na imanência. Tem um papel 
essencial imediato que desempenha em cada cogitatio, e não pode ser posta 
fora de circuito.
Mas a redução transcendental não está concluída, pois ainda resta 
outra transcendência que, diferentemente do eu puro, não é dada em união 
imediata com a consciência reduzida, “mas só chega ao conhecimento de 
maneira bastante mediada, como que no pólo oposto da transcendência do 
mundo”. Trata-se da transcendência de Deus. A redução produz certas es-
pécies de nexos fáticos entre vividos de consciência, como ordenação, nas 
quais se constitui, “como correlato intencional, um mundo morfologicamente 
ordenado na esfera da intuição empírica” (HUSSERL, 2006, p. 133). Este 
mundo pode ser descrito como uma natureza física que se encontra sob leis 
naturais exatas. “Em tudo isso está contido uma admirável teleologia, já que a 
racionalidade realizada pelo fato não é aquela requerida pela essência” (HUS-
SERL, 2006, p. 133). Teleologias podem ser encontradas no próprio mundo 
empírico, no desenvolvimento fático da série de organismos, no ser humano, 
no desenvolvimento humano, o surgimento das civilizações, os seus tesouros 
espirituais. A redução transcendental leva a perguntar pelo fundamento da 
agora revelada facticidade da consciência constituinte que corresponde a essas 
teleologias. É o fato, como fonte de possibilidades e efetividades de valor 
crescente ao infinito, que leva à pergunta pelo fundamento. Não se trata de 
uma pergunta pela causa causal-material. A consciência religiosa busca um 
motivo racional fundante. Não é a isso que nos referimos aqui.
O que nos importa aqui, depois da mera indicação de diferentes grupos de 
tais fundamentos racionais para a existência de um ser divino extramundano, 
é que este não seria transcendente apenas em relação ao mundo, mas mani-
festamente também em relação à consciência absoluta. Ele seria, portanto, um 
absoluto num sentido totalmente diferente do absoluto da consciência, assim 
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como, por outro lado, um transcendente num sentido totalmente diferente do 
transcendente no sentido do mundo. (HUSSERL, 2006, p. 134).
No parágrafo 58 de Ideias, Husserl aborda a transcendência de Deus e 
sua relação com a perspectiva teleológica. Esta transcendência é distinta da 
transcendência do mundo e, de certa forma, apresenta-se polarmente oposta 
a ele. Por outro lado, o conhecimento desta transcendência só é possível de 
modo muito indireto. As vivências da consciência em relação ao mundo apre-
sentam-nos como um correlato intencional, “morfologicamente ordenado na 
esfera da intuição empírica” e “em tudo isto reside uma admirável teleologia”. 
A transcendência do mundo parece abrir o caminho para uma teleologia que, 
de maneira indireta, conduziria a uma ideia de Deus. “Ele seria, portanto, um 
absoluto num sentido totalmente diferente do absoluto da consciência, assim 
como, por outro lado, um transcendente num sentido totalmente diferente do 
transcendente no sentido do mundo” (HUSSERL, 2006, p. 134).
Via arqueológica ou teleológica para Deus
E, por fim, a via da arqueologia da consciência, ou seja, a que segue a 
redução à ontologia do mundo da vida, e deste à teleologia e ao telos absolu-
to. Há um manuscrito (C 16 IV) de 1932 – Phänomenologische Archäologie – no 
qual Husserl refere-se a um processo de escavação sob a forma de indagação 
regressiva, buscando os elementos constitutivos do que é construído através 
de operações sensoriais perceptivas. Com este procedimento, objetiva-se 
remontar às unidades de sentido que fundamentam e dão validade essencial 
ao nosso mundo. Este processo arqueológico constitui-se também sob a 
forma de redução. Para o estudo do fenômeno religioso, este procedimento 
é enriquecido quando, ao se realizar uma arqueologia fenomenológica das 
culturas, buscando nas sedimentações culturais as camadas mais profundas 
da vida consciente, encontramos núcleos originários de experiências que são 
diferentes e determinantes de outros modos de vida religiosa. H. Duméry, 
seguindo os passos da fenomenologia husserliana, defende a ideia de que 
deve existir na consciência um movimento de experiências vivenciais que 
conduzem a um absoluto transcendente. Como já afirmamos, a atitude fe-
nomenológica nunca procede por mecanismos demonstrativos. Ela não visa 
demonstrar a existência de Deus, mas mostrar como esta ideia está presente 
como experiência vivida por uma consciência religiosa. Conforme Duméry, 
“não é o pensamento filosófico, mas o pensamento espontâneo que afirma 
Deus” (1957, p. 11; tradução nossa). 
A redução ao mundo da vida exige a suspensão de todas as ontolo-
gias e conhecimentos científicos e teológicos já constituídos. Visa-se um 
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retorno ao sentido originário e teleológico da razão. É no solo originário e 
universal do mundo da vida que o homem tem a possibilidade do encontro 
consigo mesmo. Este encontro possui um sentido originário, pois o homem 
experiencia-se como humanidade e ali, em conexão com o ser da consciência 
como fluxo temporal, ele se descobre pertencendo ao movimento teleoló-
gico da própria história. Nesse compreender-se racionalmente e buscando a 
justificação última da própria teleologia, o homem abre-se à experiência de 
Deus como empenho ético.
Para Husserl, a teleologia conduz necessariamente à humanidade ver-
dadeira e autêntica para um futuro por meio de uma praxis significativa. E a 
garantia disso reside em seu princípio: Deus. Se o homem é um ser racional, 
o é somente na medida em que toda a sua humanidade é humanidade ra-
cional, orientada de um modo latente para a razão absoluta, ou abertamente 
orientada para a enteléquia que orienta o processo humano consciente para o 
futuro. O homem desenvolve sua orientação teleológica tomando consciência 
de sua enteléquia racional. Então, Deus é o fundamento último da teleologia. 
Deus é um conceito limite. A redução transcendental deve dar o passo para 
o absoluto incondicionado.
Foi por meio do mecanismo da redução transcendental que Husserl pôde 
evidenciar a esfera das vivências. Empiricamente, é possível evidenciar um 
mundo morfologicamente ordenado que tende, em forma de um fio condutor 
de sentido, para um fim. Se eticamente é possível falar de um tender para o 
bem, filosoficamente é possível evidenciar um tender para algo transcendente, 
diferente da transcendência expressa pelas coisas. A teleologia, como prin-
cípio ontológico, parece remeter-nos para além da pura imanência. Conduz 
à ideia de uma relação inteligente e motivada com o mundo. Não existe um 
caminho cego ou destino sem sentido, sempre nos recorda Husserl. O ego 
transcendental apresenta-nos uma abertura que permite pensar a ideia de Deus 
como uma possibilidade. Ziles refere-se a uma experiência transcendental que 
possibilita uma experiência de Deus. Esta é uma interpretação que tende à 
abertura teológica, o que não é o nosso foco de atenção. Deus parece-nos 
mais como sujeito da teleologia e da motivação que a sustenta do que uma 
dimensão da experiência transcendental. Na motivação que acompanha a 
teleologia abre-se um caminho a-teológico para Deus.
Em Formale und Transzendentale Logik [Lógica formal e transcendental] (1974) 
Husserl refere-se a Deus como Leistung, resultado da atividade constituinte 
da consciência, mas isso não significa que eu invente ou produza a suprema 
transcendência. Também o alter ego é transcendente, não sendo produto da 
consciência. É esse caráter de transcendência que faz Husserl falar da ideia 
de Deus como conceito limite. Deus não é apenas um conceito limite, nem 
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um ideal regulador da razão, mas “a substância absoluta”, que se dá no fim 
da redução transcendental. Husserl situa Deus em um plano ontológico, real. 
“Deus fala em nós, fala na evidência de nossas decisões que, por meio de 
toda a finita mundanidade, apontam para a infinitude” (HUSSERL, 1988,  p. 
54ª). Esta minha orientação ao infinito é meu critério de moralidade, a voz 
de minha consciência, a voz de Deus. Todos os caminhos retos conduzem 
a Deus e me conduzem a Deus em solidariedade com os outros “eus”. A 
filosofia husserliana descobre Deus como o princípio teleológico da racio-
nalidade do curso prático da história humana. Afirma Husserl (1994b, p. 88; 
tradução nossa): “A filosofia fenomenológica como ideia que jaz no infinito é 
naturalmente teologia.” A fenomenologia científica é seu caminho a-religioso 
à religião, seu caminho a-teu para Deus.
A via ética para Deus
Ainda cabe mostrar que a questão da transcendência deve superar o nível 
da reflexão conquistado pela fenomenologia estática e pela fenomenologia 
genética. A atitude crítica nos conduz à linha de reflexão generativa, e esta 
deve abrir-nos para a transcendência do melhor possível; não se trata apenas 
de lançar alguma luz de compreensão no passado histórico, “mas também uma 
luz nesse futuro em formação” (STEINBOCK, 1995, p. 208; tradução nos-
sa). Assim, por exemplo, ao se pensar a ética em termos generativos, somos 
convencidos de que “justiça ética terá que ser interpretada como um sistema 
de normas, valores e virtudes não apenas na base de obras passadas, mas 
na perspectiva da emergência de um futuro ainda ambíguo” (STEINBOCK, 
1995, p. 208; tradução nossa). O melhor possível define-se e determina-se no 
processo de sua emergência histórica. “Essa seria uma crítica imanente que 
se abre para a transcendência numa variedade de caminhos”, continua ainda 
Steinbock (1995, p. 208; tradução nossa). Trata-se de uma ação ética que visa 
abrir outras possibilidades, que realiza a generatividade. O caminho para sua 
construção deve alcançar, de imediato, o nosso mundo mais próximo e, ao 
mesmo tempo, o mundo estranho, a cultura estranha, criando uma espécie 
de “cogeneratividade”. 
O conceito de Lebenswelt não é produto das reflexões mais tardias de 
Husserl. De uma forma geral, a concepção a ele vinculada está presente 
em vários momentos anteriores. Segundo Steinbock, a primeira vez em que 
aparece a expressão Lebenswelt é em Ideias II, no apêndice ao parágrafo 64, 
de 1916/1917. Aqui, o termo é utilizado para “caracterizar o mundo pessoal 
comunicativo, o mundo natural, o muito intuitivo” (STEINBOCK, 1995, p. 87; 
tradução nossa). Conforme este mesmo autor, Husserl o tomou emprestado 
de Richard Avenarius, como equivalência com mundo circundante, mundo 
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cotidiano e mundo da experiência (Umwelt, Alltagswelt, Erfahrungswelt). Assim, 
quando na época de Göttingen, Husserl desenvolve o conceito de “mundo 
da experiência” (Erfahrungswelt), ele o situa nos domínios anteriores à visão 
científica. Em Die Krisis, o Lebenswelt é posto juntamente como a psicologia 
fenomenológica na condição de caminhos ou plataformas para a constituição da 
fenomenologia transcendental. Por esse motivo, de cunho mais metodológico, 
é que a tematização do Lebenswelt parece alcançar em Die Krisis o ponto mais 
alto da reflexão husserliana. Sua integração ao plano histórico e ético indica 
o caminho da instauração de uma nova racionalidade científica que permita a 
autocompreensão da humanidade. Landgrebe assim vê este momento: 
O conceito de mundo caracterizado inicialmente de modo geral como o hori-
zonte universal de todas as experiências, ou seja, como a base de crença que 
se sustenta nas ditas experiências, adquire agora um conteúdo diferenciado 
mais concreto e mais rico […]. Compreender efetivamente o mundo só pode 
significar para Husserl compreendê-lo em sua origem a partir das efetuações 
da consciência e tal compreensão só pode ser alcançada depois de realizar a 
redução, ao entrar nas análises constitutivas. (1963, p. 70; tradução nossa).
A via cartesiana praticamente foi concluída no cogito. As coisas do 
mundo, bem como a existência dos outros cogitos, eram-lhes desconhecidas, 
estranhas, só possuindo valor enquanto eram imanentes à consciência. Fora 
dela expressavam sentido duvidoso. Husserl procura avançar a reflexão de 
modo mais positivo, e isso é alcançado mediante a redução transcendental. A 
transcendência relativa à intersubjetividade tem em Husserl um sentido mais 
profundo, pois não se trata apenas de uma relação entre sujeitos empíricos, 
mas entre subjetividades transcendentais. Temos possibilidade de, na relação 
com os outros egos, obter duas direções: uma empírica, em que sentimos e 
percebemos o outro a partir de nós mesmos, e outra que é a experiência 
transcendental, em que descobrimos os outros como absolutamente trans-
cendentes como outros egos. A redução permite-nos atingir o mecanismo 
mais profundo da constituição (Urstiftung) da realidade. Estes dois conceitos 
(Ur-Forme Ur-stiftung) apresentam-se como horizonte passivo da primeira for-
mação de um significado e de sua experiência. Segundo Husserl, neste espaço 
pré-categorial e originário encontramos uma teleologia conexa à consciência 
enquanto fluxo temporal. Esta teleologia mostra-nos um movimento de tender 
para um fim, de um desenvolvimento e aperfeiçoamento contínuos e infinitos. 
Para a nossa tese, este momento propiciado pela redução, é central. Strasser, 
que faz algumas interpretações do pensamento husserliano na perspectiva 
teológica, afirma que “Husserl não hesita em identificar o telos com a ideia 
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de Deus” (1979, p. 324; tradução nossa). Mas, poderíamos perguntar: como 
se dá esta identificação e o que significa?
É por meio da análise rigorosa, de caráter genético, da realidade, que 
Husserl identifica um movimento inato de tender ou dirigir-se para. Esta 
constatação permite compreender, tanto a matéria viva como a própria história 
dotadas deste “motor” que faz projetar para além de si mesmo uma contínua 
produção de novos horizontes. Não se trata de colocar Deus como causa final 
nos moldes da tradição metafísica da Idade Média. O princípio teleológico em 
Husserl substitui as explicações finalísticas causais. É comum proceder ao salto 
para a teologia, como faz Strasser e outros filósofos, identificando o telos como 
Deus. Suas reflexões encaminham-se na direção de encontrar Deus como um 
ser absoluto. Husserl, ao contrário, é fiel à via a-teia, e vai na direção da ideia 
de Deus como autodesenvolvimento. A dificuldade está na compreensão da 
teleologia originária que se refere à consciência absoluta (HUSSERL, 1988, p. 
226). A via a-teia contrapõe-se ao crer da fé, mas não como posição ou ponto 
de partida antiteológica. Husserl em um dos Manuscritos ainda não publicados 
reconhece este risco quando afirma que “a ideia de Deus e a ideia da teleologia 
do mundo como princípio de uma totalidade de ser atingem uma problema-
tização” (Apud. BELLO, 1985,  p. 36.)4. A relação entre a ideia de Deus e o 
princípio teleológico pode configurar soluções, tanto de cunho teísta como 
panteísta. Deus pode ser o fim último do desenvolvimento e pode também estar 
situado como um finalismo imanente da própria evolução cosmológica. Não 
nos parece ser nenhuma destas duas soluções o caminho trilhado por Husserl. 
Por outro lado, um Deus transcendente, independente da intencionalidade 
da consciência não seria possível no contexto da fenomenologia husserliana 
configurada como via a-teia.
Como pode ser pensada a questão da ideia de Deus no contexto da 
subjetividade transcendental? Sendo constituinte a subjetividade, não restaria 
alternativa senão considerar Deus constituído por esta mesma subjetividade. 
Mas em que sentido a transcendência de Deus é “segunda, verdadeira e pró-
pria”? Como responder a estas questões sem cair no plano teológico? Um 
Deus que se funda é uma hipótese teológica, porém não compatível com a via 
a-teia transcendental. Não sendo assim, teremos que considerar a afirmação 
de Husserl (1974, p. 258) de que “o a priori subjetivo é o que antecede o ser 
de Deus e do mundo” como a alternativa mais plausível. Deus é o que é a 
4 Os Manuscritos E III intitulados “Metaphysik, Teleologie” são do período de 1930-1934, 
e foram transcritos para o alemão por M. Biemel, uma vez que Husserl escrevia em ta-
quigrafia. Este manuscritos estão nos Arquivos Husserl sediados em Louvaina (Bélgica), 
Freiburg e Köln (Alemanha), Paris, New School e Dusquene (USA).
Transcendência e Imanência na Fenomenologia de Husserl 55
Estudos de Religião, v. 27, n. 1 • 35-58 • jan.-jun. 2013 • ISSN Impresso: 0103-801X – Eletrônico: 2176-1078
DOI: http://dx.doi.org/10.15603/2176-1078/er.v27n1p35-58
partir das operações da consciência. Contudo, logo a seguir Husserl (1974, 
p. 258) completa a frase dizendo que “aqui as operações da consciência não 
significarão naturalmente que eu invente ou crie esta transcendência supre-
ma”. Todas estas dificuldades para deixar clara a ideia de Deus a partir da 
via a-teia husserliana mostram-nos o grau de inquietude, tanto do filósofo 
como da pessoa Husserl. Do ponto de vista da fé, seria mais lógico e mais 
fácil dar o salto teológico. E do ponto de vista filosófico, o salto teológico 
daria por resolvidas todas estas questões? Talvez a frase de Heidegger (1978, 
p. 38), de que “o que se investiga propriamente em nossa questão é uma 
loucura para a fé”, mostre que grau pode atingir uma reflexão filosófica a 
respeito de temas como este que estamos desenvolvendo. Em nossa avaliação, 
o pensamento de Husserl não atinge este ponto crucial de investigação. A via 
a-teia tem o sentido de manter-se na inquietude, na interrogação constante, 
na insegurança do pensamento livre.
Tomando como referência Die Krisis, logo no parágrafo 3º que trata da 
“fundação da autonomia da humanidade”, Husserl pergunta sobre o que o 
homem da antiguidade grega considerava essencial. Sua compreensão é de 
que era “a forma filosófica da existência”. E em que consiste esta forma 
filosófica? Trata-se da capacidade do homem de “dar a si mesmo e a toda 
a sua vida regras fundadas sobre a pura razão”. Esse também era o ideal 
que o mundo moderno propunha para si mesmo: a autonomia do homem a 
partir da livre razão. Husserl completa esta caracterização: “deve ser posta 
em ação uma consideração racional do mundo”, ou seja, a via a-teia. À razão 
cabe ainda considerar o mundo “livre dos vínculos do mito e da tradição 
em geral”. O mundo e o homem devem ser considerados e conhecidos de 
modo autônomo, com “absoluta independência dos prejuízos”. O conheci-
mento do mundo e do homem tem por meta “alcançar no próprio mundo 
a razão e a teleologia que lhe está escondida e o seu mais alto princípio: 
Deus” (HUSSERL, 2012, p. 4). A via a-teia, assim descrita, dá a entender 
que o conhecimento encaminha-se para uma realidade que não se reduz ao 
seu aspecto mundano-natural, mas também a seu outro pólo transcendente, 
que é Deus. A redução dessa via não exclui nenhum dos polos. A questão 
das transcendências torna-se fundamental na consideração do mundo-da-vida. 
Ainda no mesmo parágrafo de Die Krisis, Husserl (2012, p. 5) afirma que “a 
filosofia não torna livre apenas o filósofo, mas todo homem que seja formado 
por ela”. Isso significa que o conhecimento do homem e do mundo a partir 
da via a-teia busca o entendimento da teleologia e de seu princípio, em vista 
da liberdade do homem como filósofo e dos homens educados nesta via. A 
via a-teia constitui-se em vida ética que se constitui no mundo-da-vida na 
perspectiva de uma transcendência na imanência. O conhecimento da ideia 
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de Deus como transcendência na imanência e da teleologia leva a “replas-
mar eticamente não apenas a si mesmo, mas ao mundo inteiro circundante, 
a existência política e social da humanidade sob a base da razão livre, e de 
uma filosofia universal” (HUSSERL, 2012, p. 5).
Com a retomada do mundo-da-vida, a fenomenologia transcendental 
ganha novos desdobramentos na consideração da transcendência. Neste 
caminho, a reflexão encontra as possibilidades para superar a crise expressa 
como relativismo e ceticismo que possuem mais expressão visível na con-
duta ética da humanidade. O próprio dogmatismo metafísico fica superado 
com este enraizamento da reflexão na história concreta. Ao captar estrutu-
ras fundamentais do Lebenswelt que são comuns em todos os tempos e em 
todos os povos e formações culturais, temos condição de pensar uma ética 
social mais universal. Se, de um lado, as formações culturais são particulares 
e relativas, por outro a unicidade do mundo-da-vida permite-nos pensar a 
superação dos contrastes destas formações. As estruturas comuns que se 
apresentam nas formações particulares possibilitam-nos entrever uma poten-
cialidade universal infinita, e isso decorre da própria constituição da razão. 
Além disso, sendo o Lebenswelt caracterizado como um mundo comum, nele 
e por meio dele podemos pensar as relações intersubjetivas. A compreensão 
de homem apresentada pela fenomenologia husserliana mostra-nos um ser 
intersubjetivo. Os outros estão em mim na medida em que compartilho 
com eles (tanto os que estão no passado como os do presente) um mundo 
de objetos culturais, de linguagem, de instrumentos etc. Há uma espécie de 
analogia histórica que perpassa a todos. Além disso, os outros também estão 
em mim como telos – consciente ou inconscientemente – na medida em que 
vou concretizando minhas capacidades e potencialidades intencionais. Desta 
forma, o outro possui uma base de afinidade somática em relação a mim. 
Esta característica não é uma postura metafísica, pois “o ser é ser somente 
sobre o terreno do experimentar vivencialmente o mundo por parte do eu. 
O mundo não é, em geral, o mundo somente para mim,” sustenta Husserl 
(1988, p. 19). Desta forma, a possibilidade para pensar-se a dimensão ética 
a partir do Lebenswelt é definida pela estrutura intersubjetiva que constitui o 
homem e pela teleologia histórica inerente ao mundo-da-vida. É neste solo 
que todas as implicações entre as transcendências na imanência podem nos 
mostrar um novo horizonte de mundo e de história, muito mais rico que 
o mundo constituído a partir das dicotomias modernas como a de sujeito-
-objeto. A redução à ontologia do mundo-da-vida permite-nos pensar a trans-
cendência de maneira mais concreta. Compreendendo-a no desenvolvimento 
teleológico, no aperfeiçoamento prático-ético de uma humanidade em sua 
ação histórica, a questão da transcendência de Deus abordada pelas religiões 
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passa necessariamente pelo empenho ético. A transcendência de Deus é um 
postulado a partir da experiência ético-teleológica.
Conclusão: transcendência e imanência nos estudos 
das religiões
A revisão da relação entre imanência e transcendência permite-nos, como 
podemos ver, ressignificar a relação do eu com o mundo e, principalmente, a 
relação intersubjetiva entre eu e os outros, situados no mundo. O mundo deixa 
de ser objeto imanente apenas e torna-se “correlato da vida transcendental” 
(SAN MARTIN, 1997, p. 70; tradução nossa). Se o mundo ganha maior sentido 
ao ser visado pela atitude fenomenológica em detrimento da atitude ordinária 
natural, que o considerava mero objeto da percepção externa, a vida transcen-
dental permite-nos recuperar a existência do outro como outro ego originário. 
Somos, ou formamos, uma comunidade intermonádica intersubjetiva; e, nesta 
comunidade, um dos temas que Husserl aborda em Sobre a fenomenologia da inter-
subjetividade é o amor. A dimensão de transcendência ganha maior centralidade.
Assim considerada a questão da transcendência e da imanência, pode-se 
perceber como esta forma de reflexão enriquece o olhar sobre o fenômeno 
religioso e permite o aparecer de novos perfis. A religião não tem mais como 
escopo retirar o homem do mundo e transportá-lo para fora, para um além-
-mundo, pois este, segundo Husserl, “tende a fins e a valores absolutos, prepara 
no coração dos homens, que poderão realizar um mundo divino na sua liber-
dade, através da própria graça divina, que os motiva e torna disponíveis para 
aspirar a tais realizações com a mais alta sabedoria e força de vontade” (1959, p. 
258). Deste modo, o grito proferido nas Investigações lógicas – “queremos voltar 
às coisas mesmas” – não indica uma exclusão ou fechamento da fenomenologia 
na imanência de um mundo de objetos. Este grito está indicando uma visão 
de que nesta via, levada a sério e de maneira responsável, é possível abrir a 
reflexão filosófica para um horizonte de transcendência que tem, como telos 
absoluto imanente a ideia de Deus. Uma transcendência extrínseca ao mundo 
não tem outro destino senão a própria morte. A ideia de transcendência de 
Deus, em Husserl, como transcendência distinta da transcendência do mundo 
e do próprio homem é uma enteléquia imanente ao universo, sedimentada em 
camadas passivas e também como motivação intencional de busca de perfeição.
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